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Introducción 
 
Cuando pensé en tratar el tema de las brujas de cara a este trabajo – cuestión sobre la 
que no había leído en demasía – mi interés radicaba en intentar descubrir a través de las 
lecturas necesarias quiénes fueron esas mujeres acusadas de tan horrendos crímenes y 
cuánto en ellos había de verdad. Quizá es inocente pensar que tales cosas pueden 
resolverse con tantísima facilidad y que todo puede quedar aclarado para gusto del 
lector. Sin embargo, al igual que sucedería con la mayoría de temas, este es un ámbito 
de estudio con interrogantes todavía sin resolver, y sobre los cuales nunca se podrá dar 
una respuesta única y válida. A partir de las dificultades encontradas me he visto 
obligada a reconducir la idea sobre el trabajo y a modificar mi concepción sobre 
aquellas mujeres designadas como brujas. Así pues, lo que se ha materializado a partir 
del interés inicial es lo siguiente. 
 
Hipótesis y estructura del trabajo 
A partir de la búsqueda de la dimensión espiritual que podían compartir algunas de estas 
mujeres y del simbolismo de los actos que llevaban a cabo, este trabajo intenta centrarse 
en la idea de que todos estos elementos entrelazados iban ligados a las relaciones que se 
establecieron entre distintas mujeres. Dichas relaciones seguramente tuvieron como 
núcleo las surgidas en torno a las figuras de madres – o quien ejerciera como tal – e 
hijas, y fueron las que las llevaron a vivir o entender el mundo de una forma diferente a 
la de sus congéneres y a realizar prácticas más o menos conocidas y de mayor o menor 
utilidad para el resto de la comunidad a la cual pertenecían. Para el entendimiento de 
esta concepción sobre el tema de las brujas es indispensable remitirse al libro que actúa 
como eje de este trabajo: El orden simbólico de la madre, de la filósofa feminista 
italiana Luisa Muraro. Sobre él quiero ahora hablar brevemente en esta introducción, de 
cara a mejorar la compresión del enfoque que aquí se intenta mostrar. 
Se entiende por el orden simbólico de la madre la realidad que, a través del vínculo con 
su hijo o hija, una madre transmite a sus criaturas en la primerísima infancia. Hay que 
tener en cuenta que los infantes, al aprender a hablar y a relacionarse con su entorno, 
son enseñados a ver el mundo de una forma u otra: la madre es la que enseña en primer 
lugar qué es la realidad y aquello que la puebla, es decir, transmite una cosmovisión 
que, en la mayoría de casos, es después alterada por cuestiones sociales relacionadas 
con la primacía del varón por sobre la mujer. Sin embargo, es la mujer la que 
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inicialmente hace a sus descendientes conocedores de la lengua y de su fase simbólica y 
semiótica, es decir, otorga la capacidad de elaborar signos y significados. 
Luisa Muraro asocia también con esta cuestión la negación de la participación de la 
mujer en la creación de vida y en la obra matera, pues la mujer era vista por el hombre 
como un receptáculo sobre el cual él era el depositario de la vida. Bajo este 
planteamiento, el varón se adueñaba después de sus herederos, alejándolos de esa 
realidad y apego transmitida por la madre durante el primer tiempo de vida. Ante esta 
situación, en la vida social algunas mujeres pueden elegir permanecer bajo el sistema 
impuesto por el patriarcado, mientras que otras pueden volver a reconocer el papel de 
sus madres y reencontrarse con ella. 
Este es, sin duda alguna, un tema muy filosófico y que se puede antojar complicado de 
relacionar con un tema ligado a la historia, pero una vez se ha llevado a cabo una 
reflexión sobre las palabras de la autora es fácil advertir que la relación existente entre 
algunas de las mujeres de la época que podrían designarse como brujas han participado 
del orden simbólico de la madre. Tomando las palabras de la propia autora, quien lo 
expresa con gran precisión, podemos reproducir que <<es la experiencia de la relación 
con la madre, que nos deja, no un recuerdo, sino una huella indeleble, como un esquema 
para las futuras experiencias y la posibilidad de darles un orden lógico.>>
1
 Tales 
mujeres – si bien no todas, pues es importante tener presente que probablemente 
muchas de las acusadas por brujería no tenían ningún tipo de vínculo con lo que podía 
calificarse como tal – habrían estado estrechamente relacionadas con sus madres o con 
mujeres muy próximas que habrían ejercido dicho papel, habrían entendido la realidad y 
el simbolismo de algunos elementos de forma diferente al resto y habrían perpetuado 
sus conocimientos y/o costumbres a sus descendientes, alargando el vínculo a través del 
tiempo. En definitiva, la dimensión espiritual y simbólica del mundo de las brujas en la 
Baja Edad Media vendría dada, en algunos casos, por la figura materna. 
Llegados a este punto, considero que puede observarse claramente el perfil de género 
que tiene este trabajo, y por ello tampoco hay que olvidarse de la otra cara de la 
moneda, la cual era – y continua siendo – la imperante en la época; me refiero a la del 
patriarcado. Así pues, este trabajo intenta también ver cómo el sistema impuesto por el 
hombre, así como la progresiva instauración de la doctrina cristiana – la cual también 
está dominada por una visión masculina – no comprendió a esas mujeres y desvirtuó sus 
                                               
1
 MURARO, LUISA: El orden simbólico de la madre. Horas y horas, Madrid, 1995. p. 27. 
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prácticas para, por último, condenarlas. La imagen vista por estos hombres sobre ellas 
es la que nos ha llegado, por lo que es a través de la cual tales mujeres nos son 
conocidas y pueden ser estudiadas. Esto constituye claramente un problema, pues es 
necesario decodificar la visión masculina para poder ver más allá y hallar qué eran 
verdaderamente las mujeres acusadas de brujería.
2
 
Con el objetivo de dar cuerpo a este trabajo, éste se estructura en torno a tres apartados 
principales: el primero de ellos constituye una reflexión sobre la visión del patriarcado, 
pues ésta condiciona sin remedio todo lo que nos ha llegado sobre estas mujeres. Se 
tratan los estereotipos a los que se vieron sujetas y el problema que esto entraña para su 
estudio, pues debemos darle el lugar que se merecen a partir de la información legada 
por sus enemigos, los teóricos religiosos, jueces o testigos. Asimismo, se hace hincapié 
en la movilidad de la frontera entre lo real y lo irreal, un cambio de mentalidad que 
condenó irreversiblemente a estas mujeres durante un largo período de tiempo. El 
segundo intenta presentar a la bruja como una mujer seguidora de cultos antiguos, 
dueña de su sexualidad y poseedora de un papel activo en la labor de la creación de 
vida, señalando también los distintos símbolos con los que se las relaciona y su 
posterior perversión por parte del patriarcado cristiano. Por último, y no por ello menos 
importante, se muestra la parte de la bruja ligada a la curación, es decir, a la mujer en su 
papel de sanadora, reproduciendo prácticas basadas en el empirismo aprendidas a través 
de su relación con otras mujeres y que se mantuvieron a lo largo del tiempo gracias a los 
vínculos que fueron establecidos entre ellas. Es importante destacar en este apartado 
cómo la figura benefactora de la bruja como curandera acaba causando rechazo a pesar 
de sus buenos frutos, y cómo el afianzamiento de la medicina en la Europa medieval 
como profesión teórica y laica – herencia del legado árabe – provoca tristemente la 
exclusión de las mujeres en este ámbito. 
 
Fuentes consultadas 
Para la realización de este trabajo se ha utilizado una dilatada bibliografía, recurso 
principal, básicamente perteneciente a libros de historia, pero asimismo también de 
filosofía o de otros relacionados a una y otra ciencia pero dotados de una óptica más 
estrechamente ligada a la cuestión de género. Es importante señalar que la mayor parte 
de la bibliografía relacionada con la cuestión de la brujería se centra en los mecanismos 
                                               
2
 Esta cuestión será más extensamente analizada en el siguiente apartado. 
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ideológicos que dieron lugar a la caza que sufrieron, dejando más de lado la cuestión de 
sus creencias e identidades. Sin embargo, y afortunadamente, este hecho se ha ido 
viendo modificado a medida que la historiografía en general ha decidido estudiar 
comportamientos de grupos de baja clase social, como serían los campesinos, o las 
propias mujeres. Asimismo, cabe destacar que toda la bibliografía más actualizada 
comparte una serie de elementos de base común: rechaza la visión del aquelarre como 
única y exclusivamente procedente de una elaboración mental de los perseguidores, 
hace hincapié en la frontera entre fantasía y realidad, incorpora elementos folclóricos y 
mitos – aunque con matices – de distintas poblaciones en su argumentación y reflexiona 
sobre el motivo por el cual, a pesar de la existencia de brujos, las mujeres fueron 
aquellas que a más acusaciones se enfrentaron. De todos modos, teniendo en cuenta que 
la cuestión sobre las brujas puede abarcar ámbitos muy distintos entre sí – aunque 
estrechamente relacionados –, considero oportuno resaltar la bibliografía utilizada más 
adelante, a medida que se vayan desarrollando las diferentes cuestiones que se tratan en 
este trabajo. 
 
La visión del patriarcado 
 
La visión sobre la mujer del patriarcado, fuertemente presente en aquella época, es la 
que nos ha dejado el perfil de la bruja que hoy en día es conocido por todos. No 
considero apropiado obviar este aspecto en el presente trabajo, pues observar 
detenidamente la imagen que se configuró de ella es la única vía para deformarla y 
convertirla a algo más similar a lo que pudiera haber sido la realidad. Es necesario, 
pues, tener presente la concepción masculina de la figura de la mujer hechicera durante 
la deconstrucción de la misma. 
Tampoco puede pasarse por alto aquí nombrar el Malleus Maleficarum,
3
 que bien 
podría considerarse el paradigma de esta visión patriarcal mencionada en materia de 
brujería. Este libro, escrito por Heinrich Kramer y Jakob Sprenger, fue publicado por 
primera vez en 1487, en Alemania, y se difundió ampliamente por Europa, llegando a 
tener una gran influencia en los juicios que se dieron contra brujas. En él quedaron 
plasmados diferentes argumentos contra la mujer, principalmente enfocados a explicar 
el porqué de la vinculación de ésta a la brujería y al demonio, así como numerosas 
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 Sobre dicho libro se irá hablando progresivamente a lo largo de otros apartados. 
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cuestiones que no se pusieron en duda por un largo período de tiempo, como la 
naturaleza real de la mayoría de reuniones y actos mágicos ejercidos por las brujas y la 
configuración de las identidades de éstas, es decir, dejó fijado el estereotipo que se 
había ido gestando a lo largo de toda la Baja Edad Media, fortaleciéndolo. 
 
El estereotipo de la bruja 
Atendiendo al hecho de que la figura de la bruja permanece presente en la sociedad 
medieval durante un extenso período de tiempo y a que se da en un amplio territorio 
geográfico, se podría pensar que estas mujeres llevarían a cabo un conjunto de acciones 
diferentes, en tanto a que se darían en circunstancias históricas distintas y en zonas con 
culturas dispares. Sin embargo, los textos demuestran que se trata – al menos en su 
concepción – de un personaje con características increíblemente parecidas a lo largo y 
ancho de todo el occidente europeo, las cuales, además, se mantienen durante un amplio 
período de tiempo. En definitiva, la imagen de la bruja se encuentra fuertemente 
estereotipada. 
Dicho estereotipo va configurándose a lo largo de toda la Edad Media, para aparecer ya 
completamente definido hacia el siglo XVI. La visión sobre este grupo de mujeres 
contiene una serie de elementos siempre presentes: 
- La idea del maleficio capaz de causar desastres naturales, enfermedades o la 
muerte. Algunos de los delitos por los cuales las brujas eran acusadas eran los de 
hacer caer piedras, causar niebla, matar niños, etc. Todos estos acontecimientos 
tienen explicaciones científicas hoy en día pero, tal y como argumenta 
Malinowski, en una época llena de injusticias, arbitrariedades y desgracias, la 
figura de la bruja podía actuar como elemento al cual poder culpar, o también al 
cual poder buscar para remediar males físicos y morales. De hecho, es 
importante señalar en esta línea que la brujería, ya con el perfil que presenta en 
los siglos XIV y XV, aumumenta en momentos de catástrofes colectivas.
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- La idea del Sabbat – término que aparece por primera vez entre el 1330 y el 
1340 en la zona de Carcassone – sinagoga o aquelarre, una serie de reuniones en 
las que, claramente como se ve por el nombre, se equipara a estas mujeres con 
                                               
4
 CARO BAROJA, JULIO: Las brujas y su mundo. Alianza, Madrid, 1983. p. 111. 
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otro colectivo odiado en la época: los judíos.
5
 A dichas reuniones habrían 
acudido mujeres tras ser incoporadas a ellas por un familiar, una amiga o el 
propio demonio, siempre para acabar pactando con este último. El demonio 
podría adoptar diversas formas durante el encuentro pero, en el momento 
supremo del culto, adoptaría la forma de un macho cabrío, animal 
constantemente relacionado con rituales con un marcado contenido sexual. Estas 
reuniones son importantes a la hora de entender la liturgia y los poderes 
asociados a las brujas, especialmente teniendo en cuenta el hecho de que en la 
mayoría de testimonios aportados por las mujeres acusadas había coincidencias 
importantes que han llevado a preguntarse si dichos encuentros eran reales o 
prueba de la fijación obsesiva en la mente de los interrogadores. Sea como fuere, 
se hallaba extendida la creencia de que estos encuentros tenían lugar de noche en 
zonas apartadas. Allí presidía la reunión el demonio o una mujer que ejercería 
como representante suya en su ausencia. Los actos celebrados eran siempre los 
mismos, si bien podían darse variaciones en el orden: acatamiento de todas por 
el demonio, presencia de música interpretada por el demonio a la vez que las 
brujas se dedicaban a danzar, posible acompañamiento de una comida, acto de 
adoración del demonio y realización de una gran orgía. En definitiva, se hacía 
hincapié en el fervor sexual del encuentro, dejando de lado las actividades 
espirituales que pudieran haber en él. 
- La idea del pacto con Satán, presente en las reuniones ya mencionadas. Siempre 
que se incorporaba una nueva adepta, ésta debía renunciar a Dios y sellar su 
pacto con el demonio, normalmente mediante una práctica sexual. 
- La idea del vuelo nocturno, mediante el cual las mujeres acudían a sus reuniones 
con el Diablo, que conlleva la idea de la existencia de ungüentos para poder 
volar. Aunque la composición de éstos casi nunca es revelada, algunos 
ingredientes eran tóxicos y se ha creído que podrían tener capacidades 
alucinógenas. Esta cuestión ha llevado a los estudiosos a preguntarse si podría 
ser que algunas de las mujeres acusadas de brujería hubieran narrado 
acontecimientos que sólo habían tenido lugar en sus mentes. 
                                               
5
 El origen de la palabra ‘sabbat’ para designar estas reuniones ha sido ampliamente discutido, pero 
me remito aquí al origen defendido por Julio Caro Baroja en CARO BAROJA, JULIO: Las brujas y su 
mundo. Alianza, Madrid, 1983. p. 119. 
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- Presencia de determinados signos corporales determinados, como el conocido 
con el nombre de ‘pezón del diablo’ a partir de los cuales, supuestamente, se 
alimentaban algunos animales que ejercían de acompañantes de las brujas. 
También puede observarse que, en su mayoría, se trata de un fenómeno ligado al mundo 
rural y, evidentemente, protagonizado por mujeres. Éstas habrían sido, principalmente, 
mujeres sencillas, pastoras o campesinas, a las que se les habría atribuido dones 
sobrenaturales. Asimismo eran con mayor facilidad designadas como brujas aquellas 
mujeres marginadas por deformaciones físicas o aquellas mujeres ancianas o viudas 
que, quizá por tener comportamientos extraños por su edad o soledad, habrían 
despertado sospechas con mayor facilidad. 
 
La bruja <<hablada por el otro>> y su problemática de estudio 
Bastaba la acusación o la denuncia de un particular, o incluso un rumor público, para 
que se iniciara una causa contra una persona por brujería. El juicio se realizaba de forma 
rápida y sencilla para finalizar con una sentencia definitiva dictaminada por un juez con 
amplísimos poderes. El uso del tormento era común y, aún si durante el suplicio físico 
el acusado no confesaba, era posible esgrimir que eso sucedía por encanto diabólico. La 
ordalía de fuego no era admitida y aunque el reo se retractara y se arrepintiera no se 
libraba de la muerte. Tal era el destino al que se enfrentaron numerosas mujeres, y su 
paso por estas causas son las que nos han permitido hoy en día visualizar a las brujas de 
una determinada manera. 
El estereotipo de la bruja, del cual se ha hablado previamente, se observa 
principalmente a partir de la documentación que hay sobre ellas. Dicha documentación, 
procedente básicamente de interrogatorios o testimonios durante procesos judiciales, 
parte exclusivamente de la visión masculina, incluso cuando es la propia mujer la que 
narra sus experiencias mágicas. Esto último es así en primer lugar debido a que, fuese lo 
que fuese que pudiera decir una mujer en un determinado caso, siempre es colocada 
sobre el papel por un hombre; y en segundo lugar, debido a que en muchas ocasiones, 
como resultado de la tortura, probablemente muchas explicaran aquello que 
consideraban que sus perseguidores querían oír, es decir, el estereotipo. En definitiva, 
puede afirmarse con rotundidad que, tal y como señala Esther Cohen, la bruja <<es una 
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figura que es hablada por otro>>
6
 y, por lo tanto, pasiva. Esto constituye una 
problemática para su estudio, pues se ha de intentar enfocar a las brujas con otra óptica 
con la finalidad de que esa palabra que la define sea pasada por aquellos lugares que se 
han mantenido invisibilizados y que, no obstante, son esenciales para la reconstrucción 
de su figura. 
La documentación presente sobre los procesos a las brujas ha generado numerosas 
teorías sobre su naturaleza, surgiendo especialmente una corriente, encabezada por H. 
Ch. Lea, según la cual dichos procesos no son más que una falsificación legal fruto de 
un invento de sus perseguidores. En resumen, la bruja no existiría como tal, pues los 
acusados se habrían declarado culpables debido a fraudes judiciales y a torturas físicas y 
morales, acontecimientos ligados a los métodos de recibir testimonio y a la inferioridad 
en la que se situaba a la defensa. Sin embargo, haciendo alusiones a Caro Baroja, hay 
que tener presente que, si bien es cierto que la tortura influenció en las declaraciones de 
las acusadas, en numerosas ocasiones la tortura en sí sólo compromete a una persona 
inocente en la participación de unos supuestos delitos con realidad efectiva, es decir, no 
configura la propia figura del delito. Así se puede observar haciendo paralelismos con 
los procedimientos judaizantes y de otras personas juzgadas por el Santo Oficio.
7
 
Cabe señalar que el relato sobre las brujas extendido por sus perseguidores se ha 
asociado también a otras cuestiones que han terminado por situar a la bruja 
determinados contextos sociales. Por ejemplo, Marvin Harris, relacionando la brujería 
con los movimientos de solidaridad campesina, argumenta que los perseguidores de las 
brujas, dotándolas de falsos grandes poderes, intentaron así romper la cohesión popular 
para hacer creer a campesinos y artesanos que sus enemigos no eran los estamentos 
superiores, sino algunos de sus propios miembros de la comunidad.
8
 Caro Baroja, por su 
parte, resalta el dualismo entre Dios y el Demonio al que parecían hacer constante 
referencia las procesadas por brujería primero en el sur de Francia, y ya después en otras 
zonas, como una manifestación más del sistema de bandos y linajes del medioevo según 
la cual la sociedad en su totalidad se encontraba dividida por dos grupos en lucha por la 
defensa de los intereses de su colectivo. Así pues, los brujos pertenecerían a una 
                                               
6
 COHEN, ESTHER: Con el diablo en el cuerpo. Filósofos y brujas en el Renacimiento. Taurus, 
México, 2003. p. 33 Apud ROMERO, TANIA: “Brujas, la construcción de seres ‘fantásticamente’ 
demoníacos. Una mirada desde el feminismo” en Folklore y tradición oral en arqueología, vol. 1, 
2012. p. 90. 
7
 CARO BAROJA, JULIO: Las brujas y su mundo. Alianza, Madrid, 1983. p. 119. 
8
 ALCOBERRO, AGUSTÍ: El segle de les bruixes: segle XVII. Barcanova, Barcelona, 1992. 
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parcialidad, mientras que los jueces o inquisidores a otro. La pugna entre bandos se 
daría también en el campo espiritual así como en los demás aspectos de la vida 
cotidiana, por lo que los miembros del grupo con mayor fuerza, es decir, jueces civiles y 
eclesiásticos, llevaron los procedimientos para concluir con los brujos a límites 
extremos.
9
 
En definitiva, es importante no perder de vista que la documentación de la época sobre 
estas mujeres está muy marcada por la forma de entenderlas que tenían aquellos 
hombres de su tiempo, y que este hecho ha planteado diversas preguntas de difícil 
respuesta aún hoy en día. 
 
La frontera movible entre realidad e irrealidad 
Todo lo expuesto con anterioridad ha de situarse en un contexto clave para comprender 
qué generó tales actitudes hostiles hacia las brujas. Lo cierto es que a lo largo de la Baja 
Edad Media tiene lugar la obsesión por el hombre – más que no por la mujer – de 
establecer una frontera clara entre lo real y lo fantasioso, lo visible y lo invisible, 
intentando fijar un límite rígido a distintas creencias que tendrían que pasar a incluirse 
en uno u otro grupo. De la lucha dirigida a establecer la fe en el Dios verdadero y único 
se dio paso a la represión de ciertas prácticas y sistemas de creencias que pasaron de ser 
concebidas desde la ambigüedad presente desde el fin del Mundo Antiguo a ser 
entendidas de un modo realista y, por tanto, incomprendidas y perseguidas. Fue, sin 
duda, una importante crisis de orden simbólico que a continuación va a intentar 
ilustrarse a partir de determinados textos y casos concretos. 
El primer texto hace referencia a un documento incluido en torno al año 906 por 
Reginone di Prüm en una colección de instrucciones destinadas a los obispos y a sus 
representantes. Dice así:  
 
<<No hay que callar que ciertas mujeres malvadas, convertidas en 
seguidoras de Satanás (I Tim. 5, I5), seducidas por las fantásticas ilusiones 
del demonio, sostienen que por la noche cabalgan sobre cierta bestia junto 
a Diana, diosa de los paganos, y una gran multitud de mujeres; que 
recorren grandes distancias en el silencio de las noches profundas; que 
                                               
9 CARO BAROJA, JULIO: Las brujas y su mundo. Alianza, Madrid, 1983. p. 121. 
11 
 
obedecen las órdenes de la diosa como si fuese su señora; que son 
llamadas en determinadas noches para que la sirvan>>
10
  
 
Al parecer, este canon fue recogido posteriormente por Burcardo, obispo de Worms, y 
atribuido erróneamente al Concilio de Ancira (314), añadiéndosele también el nombre 
de Herodiade al de Diana. El documento, que tuvo una amplia circulación y que pasó a 
ser conocido como Canon episcopi, llevaba por título <<A fin de que los obispos 
expulsen de sus parroquias a brujos y encantadores>>. No se trata de un texto aislado, 
pero este en concreto gozó de una grandísima popularidad y extendió la referencia a 
Diana, siendo ésta después incluida por inquisidores en algunos procesos, aun cuando 
no tuviera nada que ver. 
En aquel momento, las narraciones asociadas a las brujas eran consideradas en su 
mayoría ritos imaginarios sin fundamento, por lo que las penas impuestas a aquellas 
mujeres que compartían dicha realidad eran bastante suaves, consistiendo 
principalmente en una cantidad variable de jornadas dedicadas a ejercer la penitencia. 
Esta idea de la brujería – y de todos los elementos que comportaba – como una mera 
fantasía, era principalmente heredera del pensamiento de San Agustín. 
San Agustín vivió una época de fuertes cambios, la transición de un mundo pagano – en 
el que también estaban condenadas las prácticas mágicas con fines malignos – a otro 
cristiano en el que los sistemas de creencias deberían ser reinterpretados. En un 
momento en el que los dioses paganos se estaban viendo asimilados al demonio, San 
Agustín optó por explicar las prácticas mágicas a partir de la tesis del ensueño. En su 
pensamiento, admitir la autenticidad de las actividades de las brujas sería reconocerle al 
demonio el suficiente poder como para dar lugar a tales. Esto era contraproducente en 
un primer momento de afianzamiento del cristianismo en el que, principalmente, se 
buscaba que se reconociera el poder de Dios como el más grande, por encima de todos 
los demás. Así pues, aunque el Santo no adoptó una posición totalmente incrédula, 
consideró que todo era el resultado de una ilusión, aunque de origen diabólico, padecida 
por ciertas personas débiles de espíritu. 
Así se continuaba pensando siglos después, tal y como bien se puede ilustrar a partir de 
Juan de Salisbury, quien en su Policraticus expuso lo siguiente:  
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<< El espíritu maligno, con permiso de Dios, dirige su malicia a que algunos 
crean falsamente real y exterior, como ocurrido en sus cuerpos, lo que 
sufren en la imaginación y por falta propia. Así, afirman los tales que una 
Noctiluca o Herodiade convoca como soberana de la noche asambleas 
nocturnas en las que se hace festín y se libran los asistentes a toda clase de 
ejercicios donde son castigados unos y otros recompensados según sus 
méritos. Creen también que ciertos niños son sacados a las lamias, cortados 
en trozos y devorados con glotonería, después echados y por misericordia de 
la presidenta vueltos a sus cunas>> A partir de esto realiza los siguientes 
apuntes: << ¿Quién será tan ciego que no vea en ello malvada ilusión de los 
demonios? No hay que olvidar que a quienes tal ocurre es a unas pobres 
mujercillas y a hombres de los más simples y poco firmes en su fe.>>
11
  
 
Si bien su discurso muestra desprecio hacia aquellas personas que comparten tales 
historias, pues las considera ignorantes y víctimas de su débil espíritu, su concepción 
sigue siendo peor hacia aquellos que demuestran creer en tales cuentos. 
Al pensamiento de San Agustín le sucedió el de Santo Tomás, quien reformuló estas 
concepciones y atribuyó a Satán y a las brujas, a ellas por delegación de este último, 
poder real. Asimismo, consideraba perfectamente reales las relaciones carnales entre el 
demonio y los humanos: 
 
<< La fe católica quiere que los demonios sean algo, que pueda dañar 
mediante sus operaciones, e impedir la cópula carnal. Quiere también que se 
proscriba la idea de que son puras fantasmagorías las que asustan a los 
hombres cuando se habla de Magia, como idea que revela poca fe. >>
12
  
 
Esta nueva concepción fue también expresada por el papado, especialmente a partir de 
la bula Vox in rama, emitida por Gregorio IX en 1233 y que constituye la primera 
condena oficial de la brujería por parte de la Iglesia. 
Tal y como cabe esperar, este cambio tan importante en torno a lo considerado real e 
irreal en los actos de las brujas no se produjo inmediatamente en la mente de todos los 
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hombres de la época, sino que fue afianzándose poco a poco. Asimismo, las actividades 
de las brujas dejaron de verse como un comportamiento individual y fueron asociándose 
a una conspiración contra la cristiandad, similares a aquellas de las que se acusaban a 
los judíos o leprosos. En las postrimerías de la Edad Media, dichas ideas estaban ya 
completamente instauradas y, por considerar tales actos – antes fantasías – como reales, 
las penas que sufrieron las mujeres acusadas de brujería fueron más severas. 
Como ejemplo de este cambio de concepción y sobre lo que conllevó para las mujeres 
de la época se puede señalar el caso de dos mujeres que, tal y como explica Luisa 
Muraro, vivieron una religiosidad muy particular: Sibila y Pierina. Ambas narraron por 
separado – y se desconoce si se conocían entre ellas – a los inquisidores sus 
experiencias visitando a una mujer denominada señora Oriente en una serie de 
reuniones secretas a las que acudían hombres y mujeres, vivos y muertos, así como 
distintos animales a excepción de los burros, pues estos estaban asociados con el 
cristianismo. No se podía nombrar a Dios en presencia de dicha mujer, a la cual 
reverenciaban, ni hacerse esa noche la señal de la cruz. Según ellas, la señora Oriente 
poseía amplios conocimientos sobre hierbas, enfermedades y sortilegios de diversos 
tipos, y las hacía partícipes de ellos. Además de esto, comían carne y se desplazaban a 
casas de cristianos – que en ocasiones bendecían –  por la noche donde comían y 
bebían. Tanto Sibila como Pierina fueron juzgadas, si bien de distinto modo, por los 
inquisidores que observaron sus casos en diferentes momentos, siendo el primero en 
1384 y el segundo en 1390. Mientras que en el primero tan sólo se las consideró 
culpables de creer en la señora Oriente, en el segundo se las condenó por reincidentes 
pero no por seguir creyendo, sino debido a que se interpretó que realmente esas mujeres 
habían frecuentado a la señora Oriente y habían llevado a cabo los actos que habían 
dado a conocer.
13
 
Resulta increíble observar cómo las fronteras entre realidad y fantasía pueden verse tan 
modificadas en las mentes de los hombres de sociedades distintas. La mayoría de las 
mujeres que pagaron severamente el precio por ese colapso entre los límites de ambas 
dimensiones se vieron condenadas por el simple hecho de que sus pensamientos o actos 
no se concebían pertenecientes a la misma dimensión de la realidad que en la de los 
hombres que las acusaban. En definitiva, esas mujeres, al partir de una relación de 
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intimidad mayor con la madre u otras mujeres y mediante la práctica de determinados 
actos construyeron un sistema de creencias y una espiritualidad que no fue en absoluto 
comprendida por sus contemporáneos masculinos, quienes percibieron todo su mundo, 
por el mero hecho de ser simbólicamente distinto al suyo, como una amenaza. 
 
Espiritualidad, simbolismo y sexualidad 
 
Los cultos antiguos y el componente mágico en las brujas 
Tal y como se ha visto, la inserción de la figura de la bruja en reuniones presididas por 
el demonio o por alguna otra figura ligada a él es constante y se revela por los acusados 
en muchos de los procesos en los que una mujer es acusada de brujería. Este hecho ha 
llevado a pensar que, aunque el componente demonológico podría haber sido insertado 
en el discurso por los inquisidores, tales reuniones existieron, pero con otras 
características diferentes a las recogidas en la documentación. Diferenciar los elementos 
añadidos de los reales para descubrir así qué actividades llevaban a cabo estas mujeres y 
cuál era su simbología y su perfil espiritual es una tarea difícil que ha dado pie a un 
sinfín de teorías sobre la naturaleza de estas reuniones y sobre la religiosidad de quienes 
participaban en ellas. 
Así pues, Margaret Murray apuntó tiempo atrás que la brujería, en términos generales, 
no habría sido más que la pervivencia del culto a Diana en Europa occidental, por lo que 
los conciliábulos habrían tenido, efectivamente, lugar. Su teoría fue muy criticada por 
su falta de sentido histórico y de inserción en una cronología justificada. Julio Caro 
Baroja, por su parte, habría buscado sus orígenes en los cultos a la luna – elemento 
femenino – y habría tenido presente la teoría de Murray, aunque no como un ejemplo de 
continuidad, sino más bien como un signo de la posibilidad de reinterpretar símbolos en 
un proceso de aculturación y de imposición del cristianismo en el que las creencias 
paganas se van viendo, progresivamente, asociadas con la idea de mal y con la figura 
del demonio. En esta misma línea habrían tenido lugar los estudios de Carlo Ginzburg, 
quien se dedicó a proporcionar una mayor cantidad de datos y especificaciones sobre los 
distintos rituales que se daban en distintas partes de Europa, todos ellos relacionados 
con elementos folclóricos de la tradición pagana y, algunos de ellos, fuertemente 
marcados por el componente de la fertilidad. Considero importante hacer mención a 
algunos de ellos aquí, con el fin de ver cuán similares podían ser en esencia, a pesar de 
ser realizados de diversos modos. 
15 
 
Así pues, a lo largo del territorio europeo pueden identificarse numerosos ritos con 
destacados puntos en común, aunque perteneciesen a distintas comunidades. Por una 
parte estarían aquellos en los que se documentarían viajes en éxtasis tras divinidades 
mayormente femeninas, ya fuesen hadas – en Escocia –, Diana o Habonde – abadesas 
de los benandanti –, maestras – en Francia, Renania y la Italia centro-septentrional –, o 
las denominadas “mujeres de fuera” – en Sicilia –. Por otra, habría zonas en las que se 
darían batallas en éxtasis por la fertilidad, llevadas a cabo por los benandanti – en Friuli 
– y otras comunidades ampliamente repartidas por el territorio europeo. En otros lugares 
también se darían batallas rituales por la fertilidad, pero dejando atrás el componente del 
éxtasis, y asimismo habría otros rituales protagonizados por individuos portando 
máscaras de animales. Además de estos elementos, en algunas de estas comunidades se 
incorporaría el factor de la aparición de los muertos a determinados individuos, 
considerados predestinados.
14
 Sin embargo, a pesar de las diferencias existentes entre 
diversas zonas y comunidades, es posible establecer una base común para gran parte de 
estas creencias en tanto que no se configuran solamente a partir de elementos paganos 
autóctonos, sino que están integradas en mayor parte por emociones y deseos que se han 
dado y se siguen dando en la vida cotidiana de las gentes. 
Estos deseos tienen que ver con la voluntad de comprensión del mundo que nos rodea, 
su naturaleza y los ciclos de vida y muerte, en un momento de desesperanza y de total 
desconocimiento certero sobre el entorno. Así se generaría el componente mágico – el 
cual es siempre previo al religioso –, como una respuesta peculiar a un conjunto de 
hechos incontrolables por los hombres y por las mujeres que se va transmitiendo y 
configurando generación tras generación.
15
 En estos componentes mágicos se da mucha 
importancia a los elementos naturales – los cuales en muchas ocasiones se expresan 
como dualidades tales como el cielo y la tierra, el sol y la luna, el día y la noche – que 
se convierten, más allá de su naturaleza, en elementos vitales que marcan a las 
sociedades que, en su desconocimiento sobre ellos, los interpreta de forma dramática, 
dando forma al mito. 
Asimismo, mientras se configuran las nociones de magia y mito, van surgiendo las 
figuras de los mediadores entre la fuerza mágica y la realidad tangible, aquellos que 
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pueden canalizar la magia y hacer uso de ella. Esta faceta es muy importante, puesto 
que da a entender que los hombres buscaron controlar aquello sobre lo que no creían 
tener poder alguno, surgiendo así la concepción de un personaje que, aunque fuera por 
delegación divina, sí lo tendría: el hechicero o hechicera. Por ello, no es posible tener 
una percepción clara sobre lo que representa la magia y, posteriormente, la brujería, sin 
tener en cuenta que los personajes que hacen uso de ella son un elemento clave de la 
sociedad, en tanto que sus congéneres consideran que ellos permiten que sus 
comunidades se beneficien o padezcan a partir de sus actos mágicos.
16
 
Esto puede verse muy bien, por poner un ejemplo, en la figura de la hechicera presente 
en la Antigüedad Clásica, pues es en la que ya se definen bien sus funciones, que son las 
que se le seguirán atribuyendo a las brujas posteriormente. Así pues, en la Antigüedad 
Clásica ya está documentada la creencia en la capacidad de ciertas mujeres de 
transformarse a sí mismas o a los demás en animales, de realizar vuelos nocturnos o de 
convertirse en seres incorpóreos; pero, sobre todo, se las considera expertas en la 
realización de sortilegios amorosos o de encantamientos para gastar bromas, y en la 
confección de hechizos encaminados a provocar desastres naturales y enfermedades. 
Dichas mujeres habrían tenido encuentros nocturnos en los que habrían rendido culto a 
divinidades como Hécate o Diana, sus auxiliadoras en sus actividades. Sin embargo, 
más allá de la cuestión de sus poderes, a estas mujeres se las consideraba expertas en la 
fabricación de venenos, afeites y productos embellecedores, es decir, pócimas aplicadas 
sobre el cuerpo humano para causar un efecto determinado en éste. Estas actividades 
están muy ligadas a la sanación y, aunque las leyes condenaban el uso de la magia 
realizado con fines negativos, no tenían nada en contra de la magia benevolente, por lo 
que los servicios de las hechiceras bien podían tener un relevante efecto positivo en su 
comunidad. 
Con el mantenimiento de los cultos antiguos en algunas comunidades – fueran cuales 
fuesen y a pesar de las modificaciones que pudieran sufrir –, tuvo lugar durante toda la 
Edad Media la pervivencia de esta figura. Ésta se transmitió principalmente de madres a 
hijas y las hizo conocedoras y transmisoras de una espiritualidad compleja, ligada a la 
religión cristiana pero también al componente mágico más primitivo. Es importante 
destacar que no hay que considerar que las mujeres que ejercieron este papel en sus 
comunidades profesasen una religión distinta a la de sus contemporáneos; incluso en 
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muchos casos no habrían guardado relación ya con esas antiguas tradiciones, ni habrían 
acudido a reuniones secretas, ni habrían sabido de las raíces de su identidad como 
hechiceras. Sin embargo, a través del vínculo de la relación, habrían heredado una serie 
de conocimientos y una forma de entender el mundo y sus fuerzas intangibles que las 
caracterizaba y que las habrían llevado a desarrollar sus actividades de una forma 
peculiar. 
 
Los símbolos asociados a las brujas 
No es necesario extenderse mucho en este apartado, pues la mayoría de los símbolos 
asociados a estos grupos de mujeres son ampliamente conocidos. Sin embargo, 
considero oportuno remarcar algunos de ellos haciendo hincapié en su estrecha relación 
con el cuerpo de la mujer, la figura materna y la maternidad, lo que sin duda destaca la 
importancia y la fuerza de ese vínculo entre mujeres en el orden social: 
En primer lugar, a los ciclos de la vida que pasan a través del cuerpo femenino, como 
son la sangre menstrual, la gestación y el dar a luz, se los relacionó con los ciclos de 
naturaleza de nacimiento, crecimiento y muerte de la fauna y la flora, otorgándole así 
también un papel destacado a la primavera, en tanto que es la estación en la que se da el 
resurgir de la vida tras la muerte experimentada durante el invierno. Cabe destacar aquí 
el ciclo lunar, entendido como una gestación de la luna en la que ésta se llenaba de 
sangre para, posteriormente, convertirse en madre.
17
 La asociación entre luna – de la 
cual es importante destacar que se trata de una palabra de género femenino en la 
mayoría de lenguas – y fertilidad es bastante clara, y la tierra es fácilmente interpretable 
como la madre primigenia – pues, por ejemplo, es de la cual brotan las plantas – 
especialmente en contraposición al firmamento, que se suele considerar expresión de la 
paternidad. No obstante, la luna, con su luz fría y como portadora de la noche, es 
fácilmente vinculable a la muerte, mientras que por su parte, el sol sería la expresión de 
la vida. Así pues, las nociones de luna, noche, muerte y feminidad aparecen 
estrechamente ligadas y pueden relacionarse con la idea de la magia maléfica, aquella 
en la que se cree que algunas mujeres podían tomar parte. 
El culto a Diana, a las diosas madres o a las hadas, aparecen asociados principalmente al 
bosque, por lo que acaban dotando a este paisaje de un potente contenido simbólico. El 
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bosque, importante símbolo de fertilidad en su conjunto queda, a su vez, representado 
bajo la figura del árbol. Del elemento del árbol se derivaría el de la rama, que 
culminaría su representación en una vara. La vara, si va acompañada de un báculo o un 
cetro, bien simbolizar el poderío de la conjuración.
18
 Sin embargo, en su perversión, el 
símbolo acaba asociado a la escoba, elemento característico de la bruja en el imaginario 
colectivo. 
Por último, el símbolo del caldero, que también ha tenido una fuerte presencia en el 
imaginario que rodea a la figura de la bruja, habría venido dado por la confección de 
brebajes seguramente encaminados a la preparación de curas para enfermedades, pero 
puede asimismo interpretarse como el útero que gesta a la criatura,
19
 y evocar así 
también a la hija que, en íntima relación con la madre, hereda de ella sus prácticas. 
 
La desvirtuación de la sexualidad femenina 
La cuestión de la sexualidad femenina adquiere un papel importante a la hora de tratar 
el perfil de estas mujeres, en parte por su participación en cultos en los que se le daba un 
importante valor, pero principalmente por su papel activo en la comprensión y solución 
de los procesos corporales que ésta produce en el cuerpo de las mujeres, es decir, en 
actividades sanadoras. 
Se ha observado en el apartado inicial cómo, en el proceso de configuración del 
estereotipo de la bruja, la sexualidad exacerbada, manifestada mediante las orgías o la 
cópula con el demonio, y totalmente despojada de la justificación que le brindaba la 
procreación como fin, se constituye como el eje principal del relato. Esta idea de la 
existencia de una amplia libertad sexual presente en las reuniones es comprensible en 
una sociedad en la que se dio una importante represión sexual, especialmente durante 
los siglos XVI – XVII. Sin embargo, no puede datarse exclusivamente en estos siglos el 
cambio en la concepción de la sexualidad – especialmente la concerniente a la 
sexualidad femenina –, sino que la tendencia ya venía dándose desde antiguo.  
Lo cierto es que el cristianismo occidental ha sido mucho más restrictivo con la 
sexualidad que la mayor parte del resto de sociedades, asociándola siempre al pecado, a 
la culpa y a la condena del alma. Por su parte, la virtud se asociaba a la castidad y al 
rechazo de la sexualidad. Sin embargo, en esta dualidad entre el pecado y la virtud, 
entre la sexualidad y la castidad, la mujer tenía siempre las de perder. No es necesario 
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recurrir a numerosas citas para ilustrar esto, pues basta con tener presente los textos 
bíblicos o aquellos pertenecientes a los Padres de la Iglesia, en los que se hace hincapié 
en la mayor proclividad al mal en la mujer respecto al hombre. Según éstos, la mujer 
tiene tendencia a ser dominada por su cuerpo y por las bajas pasiones, dejándose llevar 
por la lujuria que acaba arrastrando, en consecuencia, al varón, así como Eva arrastró a 
Adán hacia el pecado. Siglos después los autores del Malleus Maleficarum se hacen eco 
de este pensamiento y argumentan que, como la lujuria es mala y las mujeres son 
lujuriosas, por ende las mujeres son esencialmente malas. En definitiva, en palabras de 
Whitney: <<Las fantasías sobre la brujería se derivan de imágenes conscientes o 
inconscientes acerca del cuerpo femenino. >>
20
 
En conclusión, como a partir de la religión se había creado la necesidad de superar la 
prisión que suponía el cuerpo para trascender y aproximarse a Dios a través de la 
rectitud en la fe, se configuraba una negación hacia la propia sexualidad. A causa de 
ello, se concibe que la amenaza para el espíritu procede del propio cuerpo pero, al 
mismo tiempo, es más fácil reconocer esta amenaza como externa al cuerpo masculino, 
recayendo ésta en el femenino y, por tanto, en la sexualidad de la mujer. Así pues, se 
configuró una tendencia clara al ensañamiento hacia el cuerpo femenino y su 
sexualidad, considerándola en extremos como algo maléfico, es decir, desvirtuándola. 
Asimismo, hay que tener muy presente que esta actitud iba a acompañada de un 
desprecio aún mayor hacia la figura de la mujer, pues desde la perspectiva masculina se 
extendió la idea de que ellas eran un mero recipiente en el que ellos depositaban un 
nuevo ser, es decir, también se les negó su papel en la creación de vida. Sin embargo, es 
llamativo que en algunos textos – como por ejemplo los pertenecientes a Hildegarda de 
Bingen – haya una aproximación al cuerpo de la mujer en la que se puede ver que la 
sexualidad ocupa un lugar marginal a la hora de tratar el tema, mientras que aquellos 
textos escritos por hombres están plagados de identificaciones entre mujeres y 
sexualidad,
21
 pues ligan esta última con el cuerpo femenino exclusiva y 
diferencialmente, aunque modificándole su naturaleza y valor. 
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Llegados a este punto cabe preguntarse cómo veían las mujeres, en general, y las que 
configurarían el perfil de las brujas, en concreto, su cuerpo y la sexualidad. En cuanto al 
primer grupo, no se puede decir que las mujeres bajomedievales estuvieran 
despreocupadas por su sexualidad, pues los contenidos eróticos que se pueden encontrar 
en Libro de amor de mujeres revelan la existencia de un interés; ni tampoco por su 
cuerpo y su salud, tal y como demuestra De mulierum passionibus al hacer mención a 
algunos testimonios de mujeres.
22
 En éste último – un tratado de medicina que algunos 
consideran de autoría femenina –, explica la autora que escribió para satisfacer los 
conocimientos que precisaban tener las mujeres de su época sobre sus cuerpos, a fin de 
no tener que acudir a médicos hombres para que las examinaran, debido a la vergüenza 
que esto podía suponer para ellas. Para dichas mujeres, la accesibilidad de sus cuerpos 
era una forma de violencia, un mecanismo de dominio de otros sobre su cuerpo, lo que 
las empujaba a, incluso por motivos de salud, ocultar sus enfermedades en una época en 
la que el conocimiento fisiológico era muy limitado.
23
 En verdad, hay una gran cantidad 
de experiencias que pasan únicamente por el cuerpo femenino, como son la 
menstruación, el embarazo, el parto o el aborto, enigmáticas también para el hombre de 
aquel entonces. De hecho, la idea de sangre menstrual o la originada tras el parto 
remitían entonces a la impureza, constituyendo un símbolo negativo de algo que no es 
posible controlar, sino que es un ciclo femenino natural y fuera del control humano.
24
 
Parece que, al ser algo que no les ocurre a los hombres, no podía ser un elemento bien 
concebido. 
Lo anteriormente expuesto no ha de llevar al equívoco de pensar que las restricciones 
sobre la sexualidad fueran un elemento exclusivamente cristiano, puesto que todas las 
culturas que conformaron el panorama religioso europeo previo al cristianismo tenían su 
propia ética sobre la sexualidad y también ponían ciertos límites. Debido a ello, no se 
puede considerar que aquellas mujeres que practicasen ritos antiguos tuvieran todas 
ellas la misma concepción sobre su cuerpo y su sexualidad. Por ejemplo, se ha apuntado 
que, mientras en los cultos originariamente pertenecientes a las diosas madres se habría 
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 Sobre la naturaleza e importancia de dichos libros y sus contenidos se hablará en el siguiente 
apartado. 
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 RIVERA GARRETAS, Mª MILAGROS: Textos y espacios de mujeres. Icaria, Barcelona, 1990. p. 116. 
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 COHEN, ESTHER: Con el diablo en el cuerpo. Filósofos y brujas en el Renacimiento. Taurus, 
México, 2003. p. 145. Apud ROMERO, TANIA: “Brujas, la construcción de seres ‘fantásticamente’ 
demoníacos. Una mirada desde el feminismo” en Folklore y tradición oral en arqueología, vol. 1, 
2012. p. 110. 
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resaltado la capacidad reproductiva de la mujer, en otros asociados a otras divinidades, 
como Diana, habría un mayor énfasis en la libertad sexual.
25
 Sea como fuere, es clara la 
mayor importancia dada por estos grupos a la procreación y a la figura femenina, 
manifestadas, por ejemplo, en las ya mencionadas batallas rituales por la fertilidad.
26
 
Es importante añadir que, de todas formas, la labor de estas mujeres habría ido más allá 
de la práctica de ciertas actividades de culto ligadas en mayor o menor medida a la 
sexualidad femenina, pues lo cierto es que manifestaron un auténtico interés por el 
cuerpo femenino y su salud; un interés del cual se generaba un conocimiento del cual se 
beneficiaban sus respectivas comunidades, tal y como se verá con detalle más adelante. 
 
En resumen, a partir del análisis del contexto en el que se dio el estereotipo de la bruja 
se puede extraer la idea de que éste y su patente desprecio hacia la sexualidad femenina 
fue un ataque contra los conocimientos y experiencias de esas mujeres – muchos de 
ellos básicamente de carácter sanitario – y contra la virtud de la fertilidad y otros 
elementos procedentes de ritos antiguos centrados muchos de ellos en cultos a una 
diosa, los cuales sufrieron una inversión que llevaron a un cambio en la concepción del 
cuerpo de la mujer. Asimismo, al condenar los conocimientos de estas mujeres se 
castigó también su forma de transmisión de madre a hija: al argumentar que sus saberes 
les habían sido proporcionados por el diablo se atacaba la relación estrecha entre 
mujeres, al mismo tiempo que se continuaba interpretando que la corrupción femenina 
sí era una cuestión ‘natural’ en la mujer que pasaba por herencia materna, es decir, se 
tergiversaba el orden simbólico de la madre. 
 
Las brujas como sanadoras 
 
Los conocimientos médicos femeninos 
Muchas de las consideradas posteriormente hechiceras eran mujeres sabias que, 
mediante el uso de hierbas y determinados rituales, podían sanar, en ocasiones, un 
cuerpo enfermo. Desde muy antiguo, en la mayoría de culturas, la mujer se ocupó más 
asiduamente que el hombre de la preparación y conservación de los alimentos, de la 
                                               
25 ROMERO, TANIA: “Brujas, la construcción de seres ‘fantásticamente’ demoníacos. Una mirada 
desde el feminismo” en Folklore y tradición oral en arqueología, vol. 1, 2012. p. 92. 
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 Aunque está claro que para la sociedad cristiana en el seno de un matrimonio el faltar al deber de 
la procreación no era bien visto, este interés por la fertilidad no habría ido acompañado de un interés 
o una expresión mayor de la sexualidad de la pareja o de la mujer. 
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confección de tejidos, de la crianza de los hijos y también, al permanecer más tiempo en 
los poblados y en las casas, al cuidado de los enfermos. No resulta complicado entrever 
que el ejercicio diario de las labores culinarias hizo a la mujer una buena conocedora de 
distintos ingredientes, pero también de hierbas, y que de sus prácticas diarias se derivara 
un amplio conocimiento sobre los distintos efectos – tanto beneficiosos como 
perjudiciales – que podían tener algunas plantas en padecimientos comunes. De ahí se 
derivaría fácilmente la relación entre prácticas curativas con la preparación de pócimas 
que, después, quedaría ligada a la idea de maleficio. Así pues, las mujeres de aquella 
época llevaban a cabo remedios, como analgésicos, digestivos o tranquilizantes, 
experimentados durante años y enseñados generación tras generación a través de un 
discurso informal. A pesar de que éstos se basaban en la observación y el empirismo y 
que el conocimiento de los atributos de diversas plantas por estas mujeres era extenso, 
ha de tenerse en cuenta que muchos de ellos podían no tener efecto ninguno, o 
simplemente conseguían hacer un efecto relativo debido a la propia sugestión del 
paciente. Sea como fuere, ellas fueron las encargadas de dispensar estas atenciones que 
siempre eran bienvenidas. 
Asimismo, atendiendo al hecho de que el proceso del parto – aunque también el del 
embarazo – es una experiencia complicada para las mujeres y completamente ajena a la 
fisionomía masculina, no resulta extraño pensar que los distintos miembros femeninos 
de una comunidad participaran en él y se ayudaran mutuamente, configurándose un 
profundo conocimiento femenino sobre el parteo. Así quedó elaborada la figura de la 
comadrona, la cual participaba también en el arte curanderil. Las parteras, como 
profundas conocedoras del cuerpo femenino, habrían ayudado a otras mujeres de su 
comunidad a dar a luz, a cuidar de sus pequeños y a tratar a las criaturas en sus primeros 
momentos de vida y a lo largo de su infancia. A esto hay que sumarle que también 
habrían ejercido prácticas abortivas que, a partir de sus experiencias, habrían llegado 
posteriormente a las manos de los médicos varones pertenecientes a la élite. En 
definitiva, había mujeres trabajando en torno a la cultura de su sexo, haciendo perdurar 
sus conocimientos entre ellas y haciendo a su comunidad beneficiaria de ello. No hubo 
sociedad en el pasado que no tuviera comadronas o sanadoras, pues son personajes que 
atienden necesidades fundamentales de la vida diaria de la comunidad.  
No hay que pasar por alto el hecho de que en aquel entonces la sanación quedaba 
estrechamente ligada a la magia, pues muchas de las actividades curativas de estas 
mujeres podían ir acompañadas de plegarias o de otros mecanismos a los que se les 
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podía atribuir un poder mágico. Esta cuestión no resulta extraña si se tiene presente la 
figura de la sacerdotisa curandera, o incluso la de las diosas femeninas. 
Durante la Edad Media, con la fuerte presencia del Cristianismo, las prácticas de 
misericordia y de caridad se propagaron, por lo que la atención a los enfermos era una 
actividad bien considerada, casi una obligación moral. De ello se ocuparon también los 
monasterios y conventos, y de hecho la mujer desempeñó un importante lugar dentro de 
la medicina monacal, paliando las molestias de los enfermos. Así pues, la figura de la 
sanadora no debe quedar solamente ligada a la idea de una mujer campesina que ayuda 
a su comunidad, pues ésta abarca mucho más. Una vez se pasó de los hospicios a los 
hospitales, las mujeres continuaron llevando a cabo su característico papel; de hecho, 
todavía en el siglo XVI – época en la que ya se puede hablar de persecución hacia estas 
mujeres – muchas de ellas siguen siendo requeridas en hospitales aunque no consten 
como profesionales sanitarios – puesto que no disponían de una  identidad profesional 
reconocida – en los documentos oficiales.  
En definitiva, puede afirmarse, a través de las palabras de Blázquez, que: <<La 
hechicería, la curación y la adivinación formaban parte de una magia practicada por 
sectores grandes de la población, y tenía un respaldo empírico. Su fin era práctico, 
inmediato y material: curar, enfermar, atraer la buena suerte, enemistar o enamorar>>
27
 
Cabe señalar que esta magia, aunque permitida y útil en aquella época, era considerada 
perteneciente a un nivel inferior en contraposición a otra magia culta, como la alquimia, 
que era ejercida, en su mayoría, por hombres integrados en el círculo de las élites, y que 
contaban con un respaldo filosófico detrás. Al contrario que estas actividades 
masculinas, la labor de la mujer fue más tarde desprestigiada. 
 
En tanto que las mujeres no dejaron por escrito sus conocimientos médico-prácticos,
28
 
para ilustrar esta cuestión bien se puede remitir al Libro de amor de mujeres y al estudio 
que sobre él realiza Carmen Caballero Navas.
29
  
                                               
27 BLÁZQUEZ, NORMA: “El retorno de las brujas. Incorporación, aportaciones y críticas de las 
mujeres a la ciencia.” CEIICH-UNAM, Colección Debate y Reflexión, México, 2008.  p. 17. Apud 
ROMERO, TANIA: “Brujas, la construcción de seres ‘fantásticamente’ demoníacos. Una mirada desde 
el feminismo” en Folklore y tradición oral en arqueología, vol. 1, 2012. p. 96. 
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 Posteriormente se hará referencia al debate sobre la autoría de De mulierum passionibus, el cual 
he preferido incluirlo en el siguiente apartado por el carácter eminentemente científico del tratado, 
más alejado de este tipo de prácticas populares a las que se está haciendo mención aquí. 
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 CABALLERO NAVAS, CARMEN: “Magia, experiencia femenina y práctica de la relación” en 
BERTRAN TARRÉS, MARTA: De dos en dos. Las prácticas de creación y recreación de la vida y la 
convivencia humana. Horas y horas, Madrid, 2000. pp.: 33 – 54. 
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Libro de amor de mujeres es un manuscrito escrito en hebreo que forma parte del códice 
Libro de Cábala Práctica, el cual muy probablemente se habría escrito a mediados del 
siglo XIII en la zona catalano-provenzal, pero que ha acabado por conservarse 
exclusivamente en un único manuscrito de finales del siglo XV. Constituye un 
compendio dirigido a las mujeres sobre prácticas – las cuales se pueden documentar en 
lugares distantes entre sí tanto temporal como geográficamente – de distintos saberes 
relacionados con la magia, la sexualidad y el cuidado y la salud del cuerpo femenino. La 
autora plantea que, por sus características, se trata de un recopilatorio de experiencias 
femeninas de las cuales el autor – el cual es desconocido pero del que se sabe que se 
trata de un hombre, dado que marca su género al referirse a sí mismo – es un mero 
compilador; es decir, el autor del manuscrito no es el creador del discurso, sino que es 
simplemente quien deja por escrito un discurso generado por mujeres a través de la 
práctica de distintas actividades sanadoras femeninas. 
A partir del Libro de amor de mujeres también puede observarse que las cuestiones de 
salud y la magia aparecen estrechamente relacionadas – tal y como antes se había 
apuntado – enfocándose estas últimas en las estrategias existenciales femeninas, 
incluyendo así fórmulas para causar enamoramiento, para evitar la infidelidad del 
esposo, para potenciar el deseo sexual femenino, entre otras. Dichas prácticas también 
incorporan elementos ligados a la tradición judía, como sería la incorporación de 
cuadros mágicos usados cual amuletos o el recurrir al personaje de Raquel en una 
fórmula amorosa.  En esta misma línea la autora se dedica también a señalar como un 
hecho importante que la tradición judía relacionase a las mujeres con prácticas de ese 
tipo desde antiguo. Así, puede citarse <<“dijo Abaye: dijo mi madre que todos los 
encantamientos se hacen en el nombre de la madre”>>.30 Poniendo en relevancia esta 
frase, la filiación materna ocurre en otras culturas y permite relacionar fuertemente las 
prácticas mágicas con la experiencia femenina, situándolas en el orden simbólico de la 
madre. Asimismo, si se atiende a una visión menos afable sobre la cuestión, los autores 
del Malleus Maleficarum argumentaban que las comadronas, parteras y sanadoras, 
debido a sus conocimientos y prácticas, estaban más estrechamente vinculadas con la 
brujería; es decir, reconocían también en las calificadas como brujas estas actividades. 
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 Talmud, Shab 66b. Apud CABALLERO NAVAS, CARMEN: “Magia, experiencia femenina y práctica 
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En definitiva, los textos presentes en el mencionado libro son un claro ejemplo del papel 
de las mujeres expuesto anteriormente, el resultado de una práctica viva y de una 
experiencia colectiva, ambas de marcado carácter femenino. Para que éstas se 
extendieran y se difundieran generación tras generación es indispensable tener en cuenta 
el factor de la relación, ésa establecida entre mujeres y entendida por ellas de la cual se 
beneficiaban sus análogos. Así, mediante la transmisión de conocimientos y la 
influencia mutua que se establecen entre prácticas pertenecientes a distintas culturas se 
hizo posible la transmisión entre grupos culturales diferentes a lo largo del tiempo y el 
espacio.  
 
El afianzamiento de la medicina en la Europa medieval como profesión laica y 
masculina. 
Tristemente, a dichas mujeres también se les adjudicó la capacidad de causar muertes y 
enfermedades, así como otras desgracias. La bruja podía ser concebida como una figura 
benevolente y amenazante al mismo tiempo. 
Durante los primeros decenios del siglo XIV fue dándose la proliferación de textos 
procedentes del Papado y de la Inquisición pontificia que empezaron a relacionar las 
prácticas de magia popular o sortilegia a las que se ha hecho mención con las artes 
diabólicas. Entre dichos textos cabe recalcar la bula Super illius specula, emitida por el 
papa Juan XIII en 1326, en la que ya se condena la brujería como herejía. 
Tal y como se ha visto, la relación estrecha entre mujeres y el vínculo mantenido a lo 
largo de generaciones había dado como resultado un amplio conocimiento empírico 
femenino del cuerpo y la salud del que se beneficiaban el resto de miembros de la 
comunidad a la que pertenecían. De hecho, tal y como constata Pau Castell Granados a 
partir de sus estudios sobre brujería en la zona del Pirineo catalán en torno a los siglos 
XV y XVI, se dan numerosos testimonios
31
 en los que se hace referencia a determinadas 
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 Caso ejemplificador de Margarida Rugall de Paüls, juzgada por brujería en 1548 ante el tribunal 
del marquesado de Pallars: <<E interrogada dix que ella si la demanen als parts va y, y usa de 
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spalles. Y com lo mal se carregave a ella deposant, affluxave an aquelles persones que tenien lo mal 
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enfermedades padecidas por algún familiar y que fueron curadas por una mujer 
perteneciente a la comunidad mediante prácticas medicinales alejadas de la medicina 
considerada en aquel entonces académica. Sin embargo, para esas fechas la imagen de 
la mujer benefactora había sufrido un proceso de cambio por el cual había pasado a 
pesar sobre ella, progresivamente, la sospecha de brujería en tanto a que, en diversas 
ocasiones, se consideraba que aquella misma mujer que curaba al enfermo había sido la 
que, inicialmente, le había causado la enfermedad.
32
 A partir de los escritos derivados 
de diversos procesos se puede observar la paulatina consolidación entre la población 
bajomedieval de esa nueva imagen de la bruja, definida principalmente por el 
componente demonológico. Las anteriormente consideradas simples sortílegas que 
como máximo podían ser amonestadas en las visitas pastorales propias del siglo XIV, se 
hallan ya convertidas en la documentación posterior en miembros nocivos para la 
sociedad; miembros a los que se considera culpables de los males de su comunidad y 
que por ello pasan a ser juzgados con severidad por las autoridades pertinentes. 
En definitiva, la mayoría de las mujeres que fueron condenadas por brujería eran en 
realidad, al igual que sus predecesoras que no sufrieron presión alguna, sanadoras no 
profesionales al servicio de la población campesina. Sus prácticas difirieron de aquellas 
ejercidas por hombres que podían contar con un título universitario o con un permiso 
real, y también de aquellas realizadas por algunos miembros de la baja clerecía. La 
diferencia principal era que la experiencia femenina en este ámbito procedía, tal y como 
ya se ha dicho, del empirismo, mientras que la masculina se basaba en un pretendido 
racionalismo elaborador de teorías con poco, por no decir ninguno, fundamento sobre la 
realidad del cuerpo humano y la salud, constituyendo al final un conglomerado de 
prácticas relacionadas con teorías supersticiosas y fuertemente imbuidas por la religión. 
Curiosamente, las prácticas médicas femeninas acabaron por ser vinculadas con la 
superstición, mientras que las ejercidas por los hombres fueron calificadas de 
medicinales y científicas.  
                                                                                                                                         
y li portaven les cintes o los cabells.>> CASTELL GRANADOS, PAU: Un judici. pp.: 70 – 71. Apud 
CASTELL GRANADOS, PAU: “La demonización de las prácticas mágico-medicinales femeninas (siglos 
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La represión de esta práctica médica ejercida por mujeres puede comenzar a datarse en 
el siglo XIII, cuando la medicina, por influencia del mundo árabe, comenzó a ser 
concebida como una ciencia laica, produciéndose así la lucha de los hombres enfocada a 
arrebatar a las mujeres ese ejercicio y apropiárselo para crear así una profesión médica 
masculina situada bajo la protección y el patrocinio de las clases dominantes. No había 
oposición hacia aquellos varones que cuidaran a miembros de clase alta, y tampoco se 
consideraba que las prácticas de estos hombres fueran curaciones diabólicas puesto que, 
para la mentalidad de la época, Dios siempre actuaría a través de los médicos, mientras 
que el diablo lo haría siempre por la mediación de las mujeres campesinas. Sin 
embargo, hasta ese momento – durante el cual el sistema institucional era más débil –  
la sanación y la atención a los enfermos fue una actividad principalmente femenina. 
Para ilustrar, en parte, este aspecto, se puede remitir a la personalidad de Trotula de 
Salerno, un personaje sobre el que, aunque la cuestión de su identidad es sumamente 
compleja, se intentará aquí establecer un pequeño resumen que ayude a acercarse a la 
figura de la mujer sanadora bajomedieval.  
Trotula fue una mujer de la que se dice que habría vivido en Salerno durante el siglo XI, 
ejerciendo su ciencia en la escuela médica de dicha ciudad. Fue considerada a lo largo 
de toda la Edad Media como la autora del tratado De mulierum passionibus, el cual 
versaba principalmente sobre temas relacionados con la salud y la belleza femeninas. 
Sin embargo, a finales del siglo XVI se produjo un cambio en la atribución de la 
autoría, cuando el estudioso Hans K. Wolf consideró el tratado perteneciente a un autor 
romano pagano. Pina Cavallo Boggi argumenta acerca del proceso de masculinización 
de la figura de Trotula que éste se enmarca en la transición sufrida en aquella época por 
la cual la medicina queda ligada a la ciencia premoderna – ámbito del cual se apropian 
los hombres –, siendo así separada de las prácticas médicas ejercidas por las mujeres, 
que quedaron relegadas a un segundo plano y pasaron a ser vinculadas con la magia 
negra y la superstición.
 33
 Sobre el porqué de la decisión, en su momento, de asignar a 
dicho tratado una autoría masculina en vez de rechazar tales conocimientos por proceder 
de una mujer, hay que tener en cuenta la calidad y el interés del mismo, así como la 
amplísima difusión que tuvo durante toda la Baja Edad Media, aspectos que lo 
convertían en un documento sobre el cual cualquier persona interesada en ginecología y 
en la salud del cuerpo femenino debía tener conocimiento. 
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Por su parte, John F. Benton justificó que no existió una Trotula ginecóloga profesional 
y tratadista, sino que en el siglo XII – y no XI – habría existido una sanadora – a la que 
identifica bajo el nombre de Trota – que habría pertenecido a la escuela de Salerno y 
que, aunque nunca habría ejercido como médica profesional, habría gozado de gran 
fama y habría llegado a escribir una Practica médica de tipo general, más cercana al 
empirismo de las comadronas que no a los conocimientos propios de un académico. Por 
su parte, De mulierum passionibus habría sido escrito por profesionales diferentes, 
todos ellos varones, a principios del siglo XIII, época en la que los hombres ya 
controlan la medicina académica del momento. Por último, en cuanto a porqué se creyó 
durante los siglos XIV y XV en la autoría femenina del tratado, el autor esgrime que se 
habría tratado de un interés morboso sostenido por los hombres de ciencia quienes, 
desconocedores de la fisiología femenina, habrían acogido un fraude, para finalmente 
contar sólo con lo que proporcionaba la ginecología masculina de la época.
34
 Sea como 
fuere, ya fuese De mulierum passionibus obra de una mujer, o lo fuera simplemente la 
Practica a la que se ha hecho mención, hay constancia de la existencia de una mujer 
sanadora, dedicada a los cuidados del cuerpo – sobre los cuáles habría escrito – y al 
servicio de la gente, tal y como las siguió habiendo posteriormente, durante los siglos en 
los que esta actividad se tornó más inaccesible para las mujeres. 
 
Llegados a este punto – y entrelazando este tema más estrechamente con la cuestión de 
las denuncias a mujeres sanadoras – cabe tener en cuenta la existencia de un perfil de 
mujer alejada de aquellos núcleos sociales con los que se la ha relacionado hasta el 
momento – exceptuando el caso de Trotula –. Hubo también víctimas que no fueron 
mujeres procedentes del mundo campesino, sino mujeres urbanas e instruidas que 
competían por la clientela pudiente con otros varones. Tal es el caso de Jacoba Felicie, 
una mujer parisina de clase alta
35
 denunciada en 1322 por el ejercicio de prácticas 
curativas. Hacer mención a su caso es importante debido a que la estrategia de 
invisibilizar a las mujeres de un ámbito como la sanidad ha dejado menos 
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documentación escrita, por lo que contar con el ejemplo de una batalla legal de la 
magnitud a la que se enfrentó Felicie puede resultar bastante ilustrativo. 
El proceso contra Jacoba Felicie ofrece grandes detalles sobre sus prácticas y sobre los 
cargos a los cuales se enfrentó. Es importante mencionar que nunca hubo el menor 
indicio de que hiriera a algún paciente durante los tratamientos que les proporcionó. De  
hecho, ella no estaba siendo acusada de incompetencia, sino de tener la osadía de curar 
como lo haría un hombre, pero siendo mujer. Así pues, ella visitaba al enfermo, 
examinaba su orina y el pulso, palpaba sus cuerpos, acordaba un pago con el paciente si 
era curado y administraba diversas sustancias para tal fin. Los testimonios de ocho 
testigos – siete pacientes,  y la esposa de uno de ellos – testificaron a su favor, 
afirmando tales prácticas y negando que ella pidiera dinero por adelantado a la curación. 
También alegaron que habían acudido a ella tras haberse dirigido a otros especialistas 
que no habían conseguido curar sus fiebres, parálisis y otros padecimientos, y que la 
mujer contaba con una gran reputación. Jacoba se defendió también mediante una 
interesante argumentación retórica, teñida además con cierta perspectiva de género, para 
hacer valer su ejercicio: a pesar de haber tratado a pacientes de ambos sexos – cuatro de 
los ocho testimonios eran mujeres – consideraba que era más apropiado que fuese una 
mujer la que curase a otras mujeres, pues podía examinarlas íntimamente, al contrario 
que los hombres. Se desconoce si verdaderamente pensaba así, o si sólo se trataba de un 
ardid para no perder parte de su clientela ante los profesionales varones, al mismo 
tiempo en que hacía valer su papel en el ámbito médico. Tal y como han argumentado 
Montserrat Cabré Pairet y Fernando Salmón Muñiz en uno de los más recientes análisis 
sobre el juicio a Jacoba, dicha mujer ejerció una autoridad excepcional en la esfera 
social en la que perteneció, a pesar de no contar con el poder institucional que la 
facultad de medicina ejercía contra ella.
36
 
Los recientes estudios sobre el proceso de profesionalización de la medicina en la Baja 
Edad Media han hecho hincapié en la voluntad de controlar el uso de potentes drogas 
entre los miembros no pertenecientes al mundo universitario como factor que explicaría 
las actuaciones encaminadas a supervisar y limitar la práctica de la medicina por 
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miembros ajenos al círculo universitario.
37
 Sin embargo, no puede obviarse la cuestión 
de género implícita en este juicio en particular. Su caso bien puede ejemplificar ese 
momento en el que los hombres instruidos en las universidades pasan a desestimar las 
prácticas empíricas de las mujeres sanadoras prohibiéndoles ejercer profesionalmente 
como tales. 
 
Conclusiones 
 
Cada uno de los apartados que han constituido este trabajo podría ser – y, de hecho, 
todos lo son – una línea de investigación a partir de la cual tanto el conocimiento como 
la concepción sobre las brujas se podrían ver significativamente enriquecidos. Lo cierto 
es que definir y concretar la esencia de la naturaleza de la bruja bajo una serie de 
características específicas es imposible, puesto que todo aquello que puede incluir la 
bruja en sí aparece configurado como piezas de un complejo mosaico en el que 
intervienen numerosos factores que deberían ser estudiados separadamente para 
ponerlos en conjunto posteriormente. No obstante, incluso así la visión final sería 
diferente dependiendo del prisma bajo el cual se observara dicho conjunto.  
En el presente trabajo se han apuntado algunos de esos temas que guardarían estrecha 
relación con la naturaleza de estas mujeres y que estarían conectados entre sí: 
El primero de ellos sería el que versa sobre la cuestión de la pervivencia, aunque con 
modificaciones por procesos de aculturación, de ritos antiguos, ligados 
mayoritariamente a divinidades femeninas, que habrían incidido en la espiritualidad y 
simbología propias de algunas mujeres en distintos grados, dependiendo éstos del nivel 
de implicación de las distintas mujeres en ellos y de cómo incorporaran tales elementos 
paganos a la religión cristiana, ya imperante en la Baja Edad Media. El segundo de ellos 
habría ido ligado a la concepción de la sexualidad femenina – elemento que guardaría 
una estrecha relación con estos cultos antiguos basados, principalmente, en la fertilidad, 
la cual es el eje central de muchos de ellos –, diferente a como la veían los hombres, y 
muchas mujeres, del momento. Es importante recalcar que éstos negaron la 
participación de la mujer en el proceso creador de una nueva vida pero, a su vez, 
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volcaron en el cuerpo de la mujer todas aquellas connotaciones sexuales que las hacían 
proclives a los bajos deseos y que empujaba a los hombres, por culpa de ellas, a pecar. 
Esta distinta conciencia sobre la sexualidad de la mujer y su cuerpo tuvo una incidencia 
importante en el tercer tema planteado aquí, el de la sanación ejercida por estas mujeres. 
Así pues, ellas desarrollaron prácticas curativas avaladas, algunas de ellas, por la 
relación de causa y efecto. A ello las podría haber empujado una mayor familiarización 
– por cuestiones de roles de género del momento – con distintos ingredientes y plantas a 
causa de su constante dedicación a la preparación y conservación de los alimentos, 
juntamente con el hecho de pasar más tiempo cuidando de sus allegados quienes, al caer 
enfermos, habrían restado junto a ellas en el hogar. De todos modos, estas prácticas 
aparecen fuertemente ligadas al elemento mágico, manifestado principalmente mediante 
la incorporación de mecanismos – como bien pudieran ser una oración o la realización 
de las curaciones de un modo determinado – insertados en el proceso de sanación por 
cuestiones de creencias específicas. De este modo, la práctica médica queda de nuevo 
ligada a la primitiva figura de aquella mujer, próxima a la idea de sacerdotisa, en la cual 
pueden convergir diversas fuerzas presentes en la naturaleza que, bien canalizadas, dan 
un resultado positivo a la comunidad. En cuanto a los ámbitos de la salud en la que se 
desarrolla esta actividad, cabe señalar que la labor médica de estas mujeres tendió a 
enfocarse hacia los tipos de cuidados necesarios en exclusiva para las mujeres, 
primordialmente aquellos relacionados con la interrupción del parto o el dar a luz, pues 
por experiencia ellas eran mayor conocedoras de la fisiología femenina que no los 
hombres del momento.  
Este último ha sido el apartado explicado con mayor concreción en el presente trabajo, 
en parte porque es aquel que puede ajustarse más a la cronología en la que se inserta 
éste, y también porque puede explicarse con mayor facilidad desde el punto de vista 
histórico – siendo necesario en los demás un punto de vista más próximo a la 
antropología del que carezco –. Sin embargo, también ha sido así porque es aquel en el 
que mejor se evidencia la práctica de la relación, tema que constituye el punto clave del 
trabajo por su asociación al concepto, ya en la introducción explicado, del orden 
simbólico de la madre. 
Estos grupos de mujeres habrían iniciado, mantenido y transmitido conocimientos 
ancestrales – los cuales, a su vez, habrían ido variándose o incrementándose tras su paso 
por distintas generaciones – a sus descendientes, haciéndolas así partícipes de un orden 
simbólico especial al que ellas se habrían ceñido. Este es el orden simbólico de la 
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madre, que habría permitido una cosmovisión concreta que habría llevado a estas 
mujeres a entender el mundo de tal manera que en él pudieran desarrollar sus prácticas 
con total conocimiento y convencimiento de causa. Así pues, dichas prácticas tenían un 
importante sentido para ellas, y también eran importantes para su comunidad. La bruja 
no es una figura aislada, marginada de la sociedad y temida, pues no es concebida como 
un ser maligno durante la Baja Edad Media. Ella es, a causa del mantenimiento del 
vínculo con su madre – quien ha ejercido de transmisora de unos conocimientos y una 
simbología – una mujer dotada de una serie de características diferentes que la hacen 
conocedora de un conjunto de mecanismos mediante los cuales mejora la vida de la 
colectividad, especialmente en lo referente al ámbito de la salud. Asimismo, este grupo 
de mujeres, portadoras de una simbología concreta en el marco de la cual sus 
actividades cobran sentido, podrían haber perpetuado – a causa del elemento mágico de 
estas prácticas – no tanto ritos antiguos en su totalidad, sino más bien ideas procedentes 
de una cosmovisión ya dejada atrás por la mayoría de la sociedad, que pueden 
concebirse por algunos estudiosos como un sedimento folclórico en la actividad de estas 
mujeres. 
Para finalizar la presente conclusión cabe hacer referencia a aquellos factores que 
truncaron las experiencias femeninas de estas mujeres. El primero de ellos se da, hacia 
el siglo XIII, con la irrupción de la medicina científica, que queda ligada a la figura 
masculina. Esto fue lo que provocó que las actividades sanadoras, basadas en el 
empirismo y que eran ejercidas por estas mujeres se vieran desprestigiadas. Mientras, 
pasaba a atribuírsele a esta ciencia un conocimiento real y exacto, aunque éste estuviese 
basado en conjeturas teóricas sin fundamento alguno en la realidad y se configurara en 
un proceso fuertemente marcado por la concepción cristiana de la naturaleza humana. El 
segundo de ellos, que se dio progresivamente durante los últimos siglos de la Baja Edad 
Media, fue de cariz más filosófico y lo constituyó el cambio de orden simbólico por el 
cual aquellas actividades típicamente asociadas a las brujas – vuelos nocturnos, 
reuniones secretas, banquetes, divinidades femeninas, etc. – pasaban a considerarse 
como reales. Ya no eran un elemento fantástico fruto de una creencia personal o de una 
mente trastornada, sino que habían tenido lugar. La progresiva identificación de estos 
elementos – y, principalmente, de la deidad o figura que presenciaba tales encuentros – 
con el demonio hizo incurrir, a ojos del poder eclesiástico, a esas mujeres en herejía. 
Las sanadoras, por su parte, se vieron arrastradas también a denuncias y, ya en la Edad 
Moderna, a una persecución sistemática a causa de sus actividades las cuales, al ser 
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realizadas por mujeres – quienes, no hay que olvidar, eran consideradas por la sociedad 
cristiana como personas más fácilmente tentadas por el demonio – y contar con 
elementos de carácter mágico en su realización, pasaban a ser vistas como el resultado 
del poder del diablo. La misma comunidad a la que pertenecían dichas mujeres y que se 
beneficiaba de su presencia, se tornaba a veces en su contra, en parte como único 
recurso que encontraban a la explicación de sus desgracias, especialmente en los 
momentos de catástrofes que provocaban injusticias para las cuales no había ninguna 
explicación lógica. 
En conclusión, es difícil establecer de forma concreta aquellos elementos de carácter 
espiritual o simbólico – aunque en el presente trabajo se han apuntado alguno – que 
marcaron a tantas mujeres a lo largo de tantos siglos y a lo largo de un territorio tan 
extenso como el europeo. No obstante, del presente trabajo se evidencia que éstos 
nacieron, se configuraron y se salvaguardaron a través del mantenimiento de una 
estrecha relación entre madre e hija, tan fuerte, que permitía el traspaso de unos 
conocimientos que iban ligados a una forma muy particular de entender el mundo y su 
orden simbólico, alejado de otras visiones que se pudieran ir imponiendo con el paso del 
tiempo en las cuales no había cabida para otra concepción de la realidad. 
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